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La psicologia analítica interpreta els mites, i també el text bíblic en els 
seus relats més arcaics i simbòlics, a través de les lleis de l’inconscient,1 
d’una manera semblant a com ho faria amb un somni. La interpretació 
d’un somni té un aspecte subjectiu i un altre d’objectiu.2 El subjectiu o 
contextual es refereix a les circumstàncies viscudes que han influït que es 
1. Freud, el fundador de la psicoanàlisi, descobreix uns «mecanismes de l’esperit humà» 
que actuen tant en els somnis com en la literatura, en l’associació d’idees, en la creativitat i 
en els altres productes de la imaginació conscient; aquestes expressions, més que paral·leles, 
són manifestacions d’un mateix inconscient humà, en la seva dimensió d’Imaginari, I. PARAÍSO, 
Literatura y Psicología, Madrid 1995, p. 92.
2. M. A. MATTOON, El análisis junguiano de los sueños, Buenos Aires 1980, pp. 136-143. Cal 
estar atents perquè hi ha una confusió terminològica entre el mateix C. G. Jung i els autors 
junguians, en aquest llibre de M. A. Mattoon; en els meus primers treballs en psicologia ana-
lítica, el terme «subjectiu» equival a psíquic, i «objectiu» a la realitat exterior al subjecte; C.G. 
Jung tendeix a la interpretació subjectiva, mentre que S. Freud tendeix a l’objectiva, girant la 
majoria de vegades entorn de la interpretació sexual, el complex d’Edip o els impulsos de mort; 
E. Drewermann també usa el terme objectiu per a la psicologia freudiana, i subjectiu per a la 
junguiana (cf. Le mal. Approche psychanalytique du récit yahviste des origines. II., París 1996, p. 
53 [11]), però he comprovat que la tendència actual en psicologia analítica usa el terme «objec-
tiu» per a arquetípic, i «subjectiu» per a personal; per això, finalment m’he decantat per usar 
el terme subjectivocontextual per a designar el referent històric del símbol, i objetivoarquetipal 
per a la seva dimensió antropològica i psíquica. Ja en Recuerdos, sueños, pensamientos, Barce-
lona 1989, C. G. Jung en parlar de la seva visió del 1944, parla de les imatges que li van venir de 
l’inconscient com a «objectives»: «la objetividad que experimenté en este sueño y en mis visio-
nes pertenece a la individuación», és a dir, que no tenien a veure amb la seva història personal 
sinó que corresponien a l’inconscient col·lectiu (p. 303).
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tingués aquest somni (referent històric); l’objectiu o simbolicoarquetipal, 
és una anàlisi del material simbòlic seguint el significat antropològic de 
les imatges, que va més enllà de les influències contextuals. Respecte a 
l’elecció de si un símbol en un somni s’ha d’interpretar des del punt de 
vista subjectiu o objectiu depèn del mateix subjecte o de l’analista a partir 
del que «sent» en el seu interior, i sovint una mateixa imatge es pot inter-
pretar en els dos sentits.3 En la interpretació dels textos bíblics aquests dos 
aspectes es poden fer a partir del coneixement del context històric d’on 
sorgeix el text, i a la vegada analitzant el significat antropològic i psíquic 
de les imatges. 
Pel que fa a la interpretació bíblica en aquest article, després de fixar-nos 
en la trama narrativa del text, farem una interpretació contextual, intentant 
explicar, a partir del simbolisme del text i la psicologia històrica,4 la situa-
ció que vivia la comunitat cristiana primitiva del Quart Evangeli, i en un 
segon moment, intentarem fer l’anàlisi objectivoarquetipal, apuntant cap 
al significat antropològic de les imatges, tenint en compte el substrat humà 
comú en totes les cultures, provinent de l’inconscient col·lectiu defensat per 
C. G. Jung. Finalment, a partir d’una relació intertextual de Nm 21 i Jn 3, 
intentarem descobrir quins motius tenen en comú els dos relats, analitzats 
des de la perspectiva tant de la psicologia històrica com de la psicologia 
analiticoarquetipal.
1. EL RELAT DE MOISÈS I LA SERP DE BRONZE
1.1. La trama del relat
Des d’un punt de vista narratiu, la trama del relat és senzilla.5 El text 
comença amb l’exposició, situant el relat en l’espai i el temps: després que 
Edom no l’ha deixat passar, el poble reprèn el camí del mar de les canyes 
que travessà quan sortí d’Egipte. La complicació sorgeix quan el poble 
expressa el seu malestar d’una manera crítica contra Déu i Moisès, i els 
acusa de portar-lo a la mort, no a la vida. Així com en altres relats la críti-
3. M.-L. VON FRANZ, C.G. Jung: his myth in our time, New York 1975, p. 93.
4. Per a una justificació de la possibilitat d’una psicologia històrica dels orígens del cristia-
nisme, cf. G. THEISSEN, Vissuti e comportamenti dei primi cristiani. Una psicologia del cristiane-
simo delle origini, Brescia: Queriniana 2010.
5. A. WÉNIN, «Le serpent de Nb 21,2-9 et Gn 3,1: Intertextualité et élaboration du sens», 
en Th. RÖMER, The books of Leviticus and Numbers (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum 
Lovaniensium CCXV), Leuven 2008, pp. 545-554.
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ca del poble sembla justificada, aquí no tant, perquè si primer diuen que 
no tenen res per a menjar i beure, després es corregeixen dient que tenen 
la gola fastiguejada (nafšenu qasah) pel pa poc consistent. Aquí, doncs, 
està més en joc la necessitat real, que l’estat afectiu del poble. A la crítica 
formulada contra Déu Elohim, Jhwh respon enviant-hi unes serps. El verb 
šalah és vocalitzat en piel, que té la connotació de «deixar anar», com si 
fins en aquell moment Jhwh contingués les serps i ara deixés de fer-ho. El 
poble, després d’haver estat picat per les serps, s’adreça a Moisès amb uns 
termes completament diferents als d’abans; s’adona que la seva crítica ha 
estat un pecat contra Déu i el seu guia. S’adona que ells no volen la seva 
mort sinó la seva vida. A partir d’aquí hi ha l’acció transformadora. Després 
que el poble li ho hagi manat, Moisès intercedeix per ell, però la salut no 
ve com el poble s’imaginaria. Jhwh no el guarirà d’una manera col·lectiva 
ni eliminarà les serps, sinó que cadascú s’haurà d’implicar personalment 
mirant la serp posada en un estendard («al nes»), objecte destinat a fer de 
signe). El conflicte es soluciona en mirar l’estendard de bronze; en aquest 
moment els israelites es curen, se salven de la mort. El resultat final és que 
la confiança amb Moisès, com a líder i mediador entre Déu i el poble, és 
restablerta.
És interessant constatar que quan el poble retreu a Déu i a Moisès que 
volen la seva mort, els ve la mort; i, en canvi, quan s’adonen que Moisès i 
Jhwh en realitat el que volen és deslliurar-los de la mort, el poble es cura. 
Tot ocorre, doncs, com si Jhwh es conformés a la imatge que Israel es fa 
d’ell; o, dit a partir d’una terminologia psicoanalítica, com si el que portés a 
la mort del poble fos una projecció, una falsa imatge de Déu. El poble parla 
contra Elohim, un nom genèric de Déu, sobre el qual fan les seves projec-
cions negatives; però és Jhwh, el déu de Moisès i de l’Aliança, que envia les 
serps i els cura fent-los veure la serp.
El nus o complicació del relat apareix a partir d’una queixa sobre el 
menjar (oralitat)6 i una imatge negativa sobre déu i el seu representant 
(projecció), semblant al que succeeix en el relat del paradís, en el qual la 
serp transmet a la dona una imatge de déu com d’algú gelós, i a la vegada 
dèbil, el qual pot ser vençut, essent com ell, si hom s’hi rebel·la (Gn 3,5). 
Aquests dos temes principals del relat i l’aparició d’una serp justifiquen fer 
una lectura intertextual amb el relat del paradís (Gn 3).
6. La relació entre el menjar i el desig (oralitat) en el passatge de les guatlles enverinades 
del desert és també tractat per J.-L. SKA, «I sepolcri dell’ingordigia (Nm 11,31-35). Desiderio 
vitale o letale nel deserto», Parola, Spirito e Vita 67 (2013) 51-61. «El gran perill d’Israel és de 
tenir desitjos que es limiten a la supervivència, d’oblidar l’essencial a causa de la necessitat de 
saciar la seva fam, i amb això oblidar un veritable ideal, d’un “projecte de vida”», p. 60.
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1.2. La serp de bronze i la serp de Gn 3
Després de l’anàlisi de la trama, encara queda la pregunta de per què 
el fet de mirar la serp de bronze pot portar a la vida. Una aproximació 
intertextual pot ajudar a trobar-ne el significat.7 La serp del Gènesi diu a 
la dona: «¿Així Déu us ha dit que no mengeu dels fruits de cap arbre del 
jardí?». La serp, doncs, fa sospitar sobre les intencions de Déu respecte 
al menjar, el qual permet de viure.8 Déu ha donat a l’home tots els arbres 
menys un, cosa que la dona recorda a la serp. La lògica dels israelites en 
Nm és la mateixa que la de la serp: dient que en el desert no poden men-
jar ni beure oculten el menjar que els ha estat donat per pura gratuïtat 
divina.
En Gn 3 seguir la lògica de la serp, que és la de la desconfiança 
envers Jhwh, portarà a la mort, així com seguir la lògica de la murmu-
ració desconfiada portarà també a la picada de serps i a la mort. Però 
serà, paradoxalment, caient en la trampa de la malfiança de Jhwh i 
tastant la mort, el que farà obrir els ulls als israelites i demanar a Jhwh 
que els alliberi. És interessant constatar que els israelites no demanen 
que Jhwh els alliberi de les serps en plural, sinó de la serp, en singular 
(v.7); ¿Té aquí l’autor en ment la necessitat de ser alliberats de la serp 
com a símbol de la projecció negativa de Déu, que trobem ja en el mite 
del paradís? És difícil de saber. Només podem dir que els paral·lelismes 
textuals hi són. 
Si fos així, posar aquesta serp sobre l’estendard per a mirar-la seria 
posar davant els ulls «la desconfiança» que provoca la mort del poble, seria 
desemmascarar el que allunya de la relació amb Déu, i, com a contraparti-
da, recordar qui és veritablement Jhwh, aquell que vol la vida i que guareix. 
Aquesta mirada fa viure perquè prendre consciència contra la serp equival 
a evitar el seu dinamisme destructiu. Ni la serp ni Déu no donen, doncs, en 
primer lloc, la vida sinó la confiança retrobada en la Paraula de Déu i en 
Moisès, el seu portador.
7. A. Wénin cita el targum de Nombres que relaciona la serp de Nm 21,9 amb la de Gn 3, 
cf. «Le serpent», 551.
8. «Llavors la dona, veient que l’arbre era bo per a menjar i que era un desig pels ulls, i que 
era temptador de tenir aquell arbre per a esdevenir intel·ligent, Gn 3,6 [...]. En el pla narratiu, 
el que està en joc ho és essencialment a escala del desig humà». A. WÉNIN, «Genesi 2-3 e sfida 
del desiderio umano», Parola, Spirito e Vita 67 (2013) 39-49.
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1.3. Interpretació psicologicosimbòlica
1.3.1.  Interpretació contextual (psicologia històrica): el retorn de l’exili 
i la màgia simpatètica com a referents 
En Nombres trobem un esquema: el poble murmura, Déu castiga, el 
poble es penedeix, Moisès intercedeix davant el Senyor, Déu guareix. Les 
experiències del desert són similars a les d’Èxode 15-18, malgrat que en 
Nombres Déu no és tan condescendent amb les murmuracions.9 Aquest 
esquema té la funció de posar en relleu Moisès com a veritable líder escollit 
per Déu. Si el Pentateuc, en la seva forma actual, amb els fragments de la 
redacció sacerdotal (P), s’originà en l’Israel postexílic, Moisès, d’una mane-
ra velada, passa a representar la legitimitat de «la comunitat del temple», 
formada pels sacerdots tornats de Babilònia. Qui rebutja Moisès i la Llei, 
rebutja el projecte que Déu té reservat per al poble. Per tal que la promesa 
de Déu esdevingui possible cal que el Israel no es faci enrere malgrat les 
dificultats, cal que no enyori Egipte. És per això que Moisès dóna la seva 
autoritat als sacerdots i als ancians (Dt 31,9). El conflicte entre els grup 
de la golah que tornen i volen reconstruir el temple, i el «poble del país» 
que s’hi nega, i que apareix en Esdres i Nehemies, seria, doncs, el referent 
històric d’aquests relats.10
L’experiència d’Israel en el desert és presentada en l’Antic Testament, a 
vegades, d’una manera positiva, com el temps primigeni, de l’enamorament 
del poble amb Déu (Jr 2,2), o com un moment de purificació per a poder 
tornar a començar (Os 2); però en altres textos més tardans, com seria el 
nostre, el desert és vist des del punt de vista negatiu, com el temps de la 
rebel·lió del poble contra Déu (Ez 20 o Ne 9).11 Les rebel·lions al desert es 
converteixen d’aquesta manera en una elaboració simbòlica de les dificul-
tats amb les quals es troben els sacerdots per a convèncer els exiliats que 
tornin a Jerusalem; dificultats que vénen de l’oposició dels israelites que 
no havien anat a l’exili, mesclats amb els samaritans («poble del país») i de 
les pors dels mateixos exiliats que temen que el projecte del retorn sigui un 
gran fracàs.12 
9. B. C. BIRCH – W. BRUEGGEMANN – T. E. FRETHEM – D. L. PETERSEN, A Theological Introduc-
tion to the Old Testament, Nashville 1999, p. 141.
10. J. BLENKINSOPP, El Pentateuco, Estella 1999, p. 215.
11. J.-L. SKA, «I sepolcri dell’ingordigia», 51-61; M. NOTH, Überlieferungsgeschichte des 
Pentateuch, 1948, p. 137.
12. BLENKINSOPP, El Pentateuco, 215.
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La pragmàtica de Nm 21 segueix la línia de tot el Pentateuc, que és 
la d’aportar tot un món simbòlic que serveixi de base per a legitimar la 
reconstrucció de la identitat del poble entorn del temple de Jerusalem i els 
seus sacerdots. Posant en evidència els perills de la murmuració, que poden 
portar a la mort, l’autor implícit alerta contra el desànim, el descoratjament 
i la desconfiança envers els líders d’aquest projecte (que representen la 
resta d’Israel, el veritable poble de Déu, els qui conserven la identitat).
L’autor parla, doncs, de la por dels exiliats que no volen tornar, però 
no explica per què aquest argument és tractat a partir del relat de la serp 
de bronze, que sembla contradir el manament de Déu de no fer imatges 
o ídols. La traducció de la LXX clarament intenta restar importància a la 
imatge de la serp, presentant l’estendard com a signe, com també el llibre de 
la Saviesa (Sv 16,5-8), que ni tan sols menciona la serp sinó que dóna tota la 
importància al bastó que anomena «símbol» (precisament per aquesta sen-
sibilitat iconoclasta i antimàgica); però els components màgics primigenis 
del relat romanen, i no deixen de ser interessants per a una lectura des de la 
mitocrítica i la psicologia analítica, ja que són aquests elements més arcaics 
els que deixen entreveure els aspectes més desconcertants de la psicologia 
i l’antropologia religiosa que romanen normalment inconscients, i poden 
sorgir en algun moment crític de la nostra vida, portant un significat que 
ens cal desvelar si volem integrar-los i descobrir el sentit de la seva aparició 
en el nostre psiquisme.
El text no desqualifica la icona de la serp de bronze, ja que és mirant-la 
a ella que el poble és guarit.13 Sense menystenir la interpretació narrativa 
que en la serp de l’estendard veu el record de la serp enganyadora de l’Edèn, 
el text s’explica també a partir de l’imaginari cultural de l’Orient Mitjà, dels 
seus ritus màgics, dels encantadors de serps i dels ritus per a obtenir la 
curació d’una picada verinosa. A partir de textos ugarítics,14 per exemple, 
13. Alguns autors han vist el relat de la serp de bronze com una narració etiològica del tem-
ple de Jerusalem per justificar la veneració de la serp en el lloc sagrat, anomenada Nehustan, i 
que el rei Ezequies va destruir (2Re 18,4), cf. R. DE VAUX, Histoire ancienne d’Israël, Paris 1972, 
p. 513; P. J. BUDD, Numbers (Word Biblical Commentary 5), Waco 1984, p. 234. En canvi, M. 
Noth (Numbers, London 1968, p. 155) no la considera una narració etiològica perquè no es diu 
que els israelites conservaren amb ells la serp i que la posaren en algun lloc de la terra promesa. 
J. Asurmendi fa notar com 2Re 18,4 no posa en dubte l’atribució de la serp a Moisès; solament 
justifica la destrucció per la mena de culte que li feien; per tant, havia de ser una tradició antiga 
que Nm 21,4-9 conserva bastant fidelment, ja que presenta la serp d’una manera positiva. Per 
a l’autor, el culte de la serp de bronze vindria de l’ús màgic de la serp en l’àmbit religiós egipci, 
que fou adoptat pels madianites, acceptat per part dels israelites, i després adaptat en el marc 
de la fe jahwista, «En torno a la serpiente de bronce», Estudios Bíblicos XLVI, 3 (1988) 291.
14. B. A. LEVINE – J.-M. TARRAGON, «Shapshu Cries Out in Heaven: Dealing with Snakebites 
at Ugarit», Revue Biblique 95 (1988) 481-518.
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es pot veure com la màgia, a més d’utilitzar medicaments, se serveix de tot 
un món mític i ritual, que demana l’ajuda dels déus perquè la guarició sigui 
eficaç. El relat de la serpent de bronze podria venir d’aquest imaginari, i és 
un bon exemple de la interrelació de la màgia amb la pregària:15 malgrat 
el poble s’adoni que ha obrat malament, les serps no deixen de picar, els 
efectes del pecat necessiten algun gest ritual màgic; el relat bíblic conserva, 
doncs, la creença màgica, sense posar en perill la preeminència de Jhwh, 
sinó que, al contrari, la reafirma.16
La màgia simpatètica consisteix en la identificació amb forma o natura 
d’un element perniciós amb un altre de preparat o produït per l’home, amb 
un efecte guaridor: algú combat la picada d’una serp amb l’ajuda d’una 
icona d’una altra serp més poderosa, amiga.17 Aquesta idea màgica pos-
siblement sorgí tenint en compte l’experiència guaridora de l’antídot, que 
la majoria de vegades s’elaborava amb el verí de la serp.18 Aquest principi 
simpatètic es pot trobar en altres passatges de la Bíblia, com la utilització 
d’un boc per a combatre Azazel (Lv 16,8), el déu-boc del desert, o l’haver de 
fer figuretes d’or de les rates i de les morenes per a alliberar-se d’aquestes 
plagues (1Sa 6,1-11).19
1.3.2.  Interpretació simbòlica (psicologia arquetipal): significat simbòlic 
de la picada de la serp i el mandala de l’estendard guaridor
Freud no va interpretar mai el nostre text.20 Ja des del seu fundador, 
la tradició psicoanalítica ha vist en la imatge de la serp un símbol sexual 
15. També es veu la combinació de pregària i medicina en 2Re 20,1-7: B. C. BIRCH – 
W. BRUEGGEMANN – T. E. FRETHEM – D. L. PETERSEN, A Theologiacal Introduction to the Old Tes-
tament, Nashville 1999, p. 142.
16. B. A. LEVINE, Numbers 21-36 (The Anchor Bible), Doubleday 2000, p. 89. 
17. Ibíd.
18. La llei de la semblança és encara ara un dels principis fonamentals de l’homeopatia. 
El metge alemany Samuel Hahnemann descobrí i fundà l’homeopatia al finals del s. XVIII. En 
el seu llibre titulat Organon enumera els principis d’aquesta teràpia, que descobrí llegint un 
llibre herbari de W. Cullen en el qual es descrivien els símptomes que produïa la planta China 
Officinalis, semblants a la malària. Hahnemann descobrí que es podia fer un medicament amb 
quantitats adequades d’aquesta planta que guarien la malària. <http://homeopata.org/generali-
dades/principios-homeopaticos> [Consulta: juny del 2014].
19. LEVINE, Numbers 21-36, 89; J. ASURMENDI, «En torno a la serpiente de bronce», Estudios 
Bíblicos XLVI, 3 (1988) 287. En alguns casos, la icona preparada per a contrarestar el mal és tan 
sols contemplada o venerada; en uns altres és eliminada, p. ex., en el cas de les rates i morenes 
de 1Sa 6; però el procés simpatètic d’identificació per a la forma és el mateix.
20. Com tampoc no comentà Gn 3. Només en fa algunes referències en una carta a Sabi-
ne Spielrein, donant l’opinió sobre un article d’aquesta en què interpreta el mite del Paradís 
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masculí: «la literatura i la pràctica psicoanalítica verifiquen constantment 
aquesta equivalència de la serp amb el penis, en les fòbies d’animals, 
les angoixes dels infants; símbol que es troba també en els contes i els 
somnis».21 Si el relat és un mite originat per l’inconscient, la interpretació 
psicoanalítica ho podria interpretar com un somni, i giraria al voltant 
del complex d’Edip. La figura de Moisès representaria la figura del pare 
castrador (Superego), que fa competència al desig de l’infant de posseir la 
mare (Id, d’aquí la sensació que el menjar no basta), davant el qual hi ha 
una primera rebel·lió (Ego), però també el temor de castració que desem-
boca en una neurosi fòbica de les serps (en la imatge de ser atacat per les 
serps). La serp esdevé la imatge de l’animal totèmic sobre el qual es fa el 
desplaçament del sentiment ambigu del jo, que per una part és temut i per 
l’altra admirat; la neurosi tan sols és calmada a partir de la contemplació 
de l’animal totèmic en el seu aspecte positiu protector.22 El fet de contem-
plar la imatge de la serp de bronze seria un primer intent d’interioritzar el 
tòtem per a curar-se, que en altres mites es representa en la mort i el menjar 
cultual de l’animal totèmic. Més allà de l’intent arqueològic de descobrir el 
trauma originari de la humanitat en la religió totèmica, les explicacions de 
Freud poden ser interessants en el tractament del complex d’Edip, en les 
relacions conflictives que s’estableixen entre l’Allò i el Superjò i que el Jo ha 
d’intentar harmonitzar.
Segons C. G. Jung, en canvi, la serp, en l’àmbit arquetípic, representa 
d’una manera més general la força vital instintiva indiferenciada. Com a 
tal és equivalent a l’arquetipus matern que representa l’inconscient com 
a matriu creadora: així la mare no tan sols és símbol de perill de regressió 
sinó que també és font d’evolució personal. L’inconscient, com la serp, és 
perillosa, perquè pot matar, pot ofegar en la regressió cap a l’instint; però, 
i en especial la seducció d’Eva, fent referència a la tesi d’Otto Rank, segons la qual en el mite 
originari probablement era Adam que naixia d’Eva i no com s’ha conservat el text fins avui (cf. 
A. KILLE, Psychological Biblical Criticism, Minneapolis 2001, p. 58). En el rerefons de la carta, 
però, cal veure-hi la interpretació que fa S. Freud de la relació de Spielrein amb C. G. Jung, (cf. 
D. BURSTON, «Freud, The Serpent, and the Sexual Enlightenment of Children», International 
Forum of Psychoanalysis IV [1994] 205-219).
21. DREWERMANN, Le mal, II, 86; S. FREUD, Introducción al psicoanálisis, en Obras Comple-
tas, II, Madrid: Biblioteca Nueva 1948, p. 136.
22. Cf. els casos del petit Arpad i de Joanet, i els seus conflictes edípics projectats, el primer 
sobre les gallines i el segon sobre els cavalls, en S. FREUD, Tòtem y Tabú, en OC, II, pp. 489-491. 
En el mite originari del nostre text, l’animal que rep aquestes projeccions són les serps. El mite 
de Nm seria tan sols un residu parcial de la religió totèmica perquè aquesta en molts casos solia 
acabar amb la mort i ingestió del tòtem per part del clan, p. 492 i ss. Però la veneració del tòtem 
podia també consistir en la veneració d’un animal perillós, per exemple una serp verinosa, o la 
seva imatge que donava protecció, p. 475. 
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per altra part, constitueix l’única possibilitat de vida psíquica, desenvolupa-
ment personal i creativitat. En els mites, la resistència a obeir al voler d’una 
deessa, sovint acaba amb la mort de l’heroi, picat per una serp.23 Aquesta 
vocació heroica que no és atesa significa deixar-se vèncer per la por, un 
claudicar a la vida, quedar en una regressió materna, en una dissolució en 
l’inconscient. Aquesta idea dóna llum al nostre text, ja que les picades que 
sofreixen els israelites al desert són conseqüència d’un instint regressiu, 
la por de morir al desert i la insatisfacció per l’aliment que consideren 
insubstancial, el desànim del viatge heroic que suposa el pas de la terra 
d’esclavatge d’Egipte a la Terra Promesa. Però la serp no tan sols fereix sinó 
que té la capacitat de guarir: en la mateixa regressió cap al seu interior, cap 
a l’inconscient, la libido activa el món arquetípic provinent de l’inconscient 
col·lectiu i incita l’individu cap a noves proeses.
Els animals de sang freda expressen els continguts actius del psiquis-
me que generalment tarden a arribar a la consciència.24 Per a la psicologia 
analítica, quan ens trobem amb animals en els somnis o en la imaginació 
activa,25 quasi sempre simbolitzen l’instint.26 Cada animal representa un 
instint diferent, o algun aspecte d’aquest instint. El significat de l’animal 
dependrà del context del somni, com de la situació que viu el qui som-
nia.
C. G. Jung afirma que en alguns somnis i en l’imaginari alquímic les 
serps acaben tornant-se una branca, un arbre, o una creu, 27 quelcom que 
explicaria que en la dinàmica del relat les serps esdevinguin al final un 
23. Filoctetes rebutja l’amor de la nimfa Crise, i en sentir-se aquesta rebutjada, una serp 
que custodiava l’altar li mossega un peu i el mata. Heracles venç les serps que li envia la seva 
madrastra Hera; però al final es converteix en esclau d’Onfala, la qual cosa significaria que 
acaba sotmetent-se a l’inconscient (C. G. JUNG, Symbols of transformation, CW, 5, § 450). 
24. C. G. JUNG, Un mito moderno, en Obras Completas, X, Madrid: Trotta 1999, p. 117; J. DE 
LA ROCHETERIE, La simbología de los sueños, México 2004, p. 311.
25. Pel que fa al tema de la imaginació, on l’analitzat pot observar i dialogar amb les imat-
ges de l’inconscient que vénen a la seva ment, cf. B. HANNAH, El Viaje interior. Ensayos sobre 
psicología junguiana, México 2010, pp. 37-69; M.-L. VON FRANZ, Psychotherapy, Boston 1993, 
pp. 146-162.
26. El nostre cervell conserva les estructures del rèptil i del mamífer. El cervell reptilini ens 
dóna l’instint de supervivència, de fuga o d’atac; el mamífer és més matern, l’instint de ramada, 
el món dels afectes i les emocions. En situacions humanes d’estrès, de perill, com escapar d’un 
incendi, o quan ens sentim atacats o la nostra identitat corre perill s’activa la part reptilínia del 
cervell; o en situacions vitals importants que compartim amb els mamífers com la criança, el 
pertànyer a un grup social, s’activa el nostre cervell de mamífer. Quan s’activa la part del cervell 
més rèptil en una situació vital, somniem més rèptils: serps, tortugues, cocodrils...; quan acti-
vem el sistema límbic, dels mamífers, sovint somniem gossos, gats (lleons, tigres), cavalls (cf. 
«The psychology of the child archetype», CW 9, I, p. 166 [282]).
27. DE LA ROCHETERIE, La simbología de los sueños, 311. 
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estendard. Aquí hi veuríem una dinàmica intrínseca de l’inconscient que 
tendeix a la integració de l’instint cap a una humanització, cap a una evo-
lució espiritual, quan és conscienciat.
a) Ser picats per les serps en els somnis
En la psicologia analítica, somniar moltes serps és interpretat com 
una gran confusió de les forces psíquiques desorganitzades, caòtiques, 
les quals convé coordinar, harmonitzar i canalitzar cap a un objectiu 
creador.28
Barbara Hannah, en el seu llibre Imatges psicològiques de la serp i el 
lleó, comenta el relat de Moisès i la serp de bronze. Per a ella les múltiples 
serps que ataquen els israelites representen una dissociació emocional, 
una dissolució en molts elements de l’inconscient col·lectiu, que en la seva 
forma extrema seria una psicosi, mentre que una sola serp implicaria la 
integració, amb els seus efectes guaridors.29 Parlant dels esquizofrènics, els 
compara amb aquestes serps:
Ells fan les coses més sorprenents i és per això que el psicòleg els ha 
d’acompanyar en els seus viatges irracionals, sobretot mai no fer o dir res que 
negui la seva religió. És clar que estan estructurats d’una manera molt dèbil 
i es dispersen fàcilment, recordant-nos les serpents ferotges dels fills d’Israel 
en el desert i, fins i tot, l’èxtasi que a vegades aconsegueixen; sens dubte els 
allunyen del desig de ser guarits; prefereixen aqueix èxtasi a les banalitats i al 
tedi de la vida de cada dia.30
Els israelites es perden en les emocions, estan posseïts per elles, no 
són conscients d’ells mateixos com quelcom divers del seu estat d’ànim. 
En nosaltres hi ha, per una banda, les emocions, i, per l’altra, un Jo més 
profund. Si ens identifiquem amb les emocions perdem la protecció. 
Si, en canvi, el nostre Jo-profund31 és capaç de dir: aquest estat d’ànim 
és part de mi, però no sóc jo, després quedem protegits. La imatge dels 
28. DE LA ROCHETERIE, 312; C. G. JUNG, Psicología y alquimia, en Obras Completas, 12, figura 
217.
29. HANNAH, Imágenes psicológicas de la serpiente y el león, 96.
30. Ibíd., 118.
31. El terme que usa C. G. Jung és Selbst (en alemany), Self (en anglès); en castellà es sol 
traduir per Sí-mismo, i en català es podria traduir per Si-mateix, però preferim el terme Jo-
profund. El Jo-profund engloba tant el conscient com l’inconscient de l’individu; és diferent del 
terme Jo o Ego, que tan sols designa l’aspecte conscient de la nostra psique.
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israelites que miren la serp de bronze té com a significat arquetípic 
aquest dinamisme d’unificació, que projecta en un estendard, que serveix 
de mandala, tota l’energia instintiva, que possibilita desidentificar-se de 
la multiplicitat de les emocions, prenent consciència de no estar absor-
bits per la situació. 
Si tinguéssim un somni en el qual, com els israelites, ens veiéssim picats 
per moltes serps, ho interpretaríem, segons la psicologia analítica, com 
una relació hostil amb els propis instints més arcaics; qualsevol amenaça 
per part dels animals en els somnis indica les pors i el dubtes respecte 
a la pròpia capacitat d’afrontar les imatges que surten de l’inconscient.32 
Aquest instint més arcaic podria ser, en el nostre text, un aspecte regressiu 
cap a la indolència i als comportaments infantils que se solen acompanyar 
d’agressivitat; el text de Nm tracta la qüestió de l’acceptació o no del lide-
ratge de Moisès, quelcom que ens situa en l’àmbit de l’agressivitat i de les 
lluites de poder. Quan les lluites de poder no es volen reconèixer, sovint que-
den en l’inconscient, en l’ombra, i poden sortir en forma de murmuració: 
«La murmuració maligna i la projecció de l’ombra sobre els nostres veïns 
és el verí de la nostra vida, però també pot ser salvació si recollim la nostra 
projecció i la veiem en nosaltres mateixos.»33
Quan descobrim que les nostres murmuracions són part de les pors 
que portem a dintre, de les nostres insatisfaccions, de les nostres ànsies 
de poder, o fins i tot de les aspiracions més legítimes, tenim la possibilitat 
de créixer humanament (individualment o col·lectivament), perquè no és 
el mateix tractar aquestes necessitats o aquests impulsos instintius d’una 
manera conscient que inconscient. Si apareixen solament d’una manera 
inconscient aquests impulsos instintius ens controlen a nosaltres; si els 
fem conscients, podem entrar en un diàleg amb ells, descobrint les seves 
aspiracions legítimes i a la vegada intentar retirar energia instintiva de les 
aspiracions inadequades per al nostre procés personal o col·lectiu.
b) El bastó com a mandala integrador
Com hem vist, posar la serp sobre un estendard té a veure amb adonar-
se que el que porta la mort és la desconfiança en Déu que proposa la serp 
del paradís. Fent això, però, l’autor del relat està utilitzant un símbol de 
guarició comuna a altres pobles. La psicologia analítica ho interpreta 
d’aquesta manera: «La diferència entre la serp i el ceptre o bastó és que 
32. «Animales siniestros», en  P. BALL, Gran enciclopedia de los sueños, Barcelona 2002.
33. HANNAH, Imágenes psicológicas de la serpiente y el león, 121.
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la serp és pura naturalesa, mentre que el bastó és la línia recta; aquest 
representa la consciència i la direcció com una meta. Ambdós símbols es 
complementen mútuament unint la sinuositat de la natura i la claredat de 
la consciència.»34
En el cas del nostre text, les forces psíquiques desorganitzades, caòti-
ques, porten cap a la mort dels qui murmuren: es projecta la insatisfacció 
personal (el poble es queixa de passar set i fam, i es queixen de la incon-
sistència del mannà) sobre Déu i sobre Moisés; però encara que el propi 
malestar interior es projecti cap a fora, perjudica el qui el genera, bloque-
jant la seva energia vital. Aquesta és una energia vital que convé coordinar, 
harmonitzar i canalitzar cap a un objectiu creador. El bastó de Moisès, com 
el bastó d’Esculapi (el caduceu d’Hermes és amb dues serps), és un manda-
la, un símbol adequat de la direccionalitat que proporciona el Jo-profund. 
L’energia que es consum en les pors, el sentit de frustració i la murmuració, 
es veuen alliberades per a un projecte, una acció creativa (en la narració 
bíblica, en el viatge cap a la Terra Promesa).
1.3.3.  Conclusió de la interpretació psicològica i clau de lectura 
de Nm 21,6-9: la transformació de les projeccions negatives
Si el Sitz im Leben del llibre de Nombres és el desànim dels deportats i 
la manca de confiança en el projecte de la reconstrucció de la identitat del 
poble entorn el temple de Jerusalem i els seus sacerdots, aquest relat de la 
serp de bronze serviria per a posar en guàrdia contra la murmuració i la 
desconfiança. Des de la perspectiva simbolicoarquetípica veiem, però, que 
el relat té elements que van més enllà d’un relat exemplaritzant a partir del 
seus símbols: el menjar (que evoca el mite de Gn 3), la multiplicitat de les 
serps, l’estendard, Jhwh que envia el càstig però que dóna els remeis per a 
la guarició. Tot això permet de connectar no tan sols amb l’inconscient del 
qui escolta aquest relat, sinó amb el seu inconscient, fent de l’estendard de 
bronze un mandala que funciona com a símbol transformador de l’energia 
psíquica, que converteix la desconfiança i el desencís en confiança i en 
motivació.
34. HANNAH, Imágenes psicológicas de la serpiente y el león, 100.
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2. TAMBÉ EL FILL DE L’HOME HA DE SER ENLAIRAT
2.1. La trama del relat
No hi ha unanimitat sobre la delimitació de l’episodi en el qual està 
inserida la nostra escena (Jn 3,11-21). Possiblement cal veure el seu inici en 
Jn 2,23, quan acaba l’episodi de Jesús al temple (Jn 2,13-22) i el narrador 
ens diu que Jesús no es fiava dels qui creien en els signes que feia (23-24).35 
Nicodem, precisament, és un d’aquests que s’interessen per Jesús a causa 
dels signes (Jn 3,2). El diàleg amb Nicodem podria acabar en Jn 3,10, amb 
una pregunta retòrica de Jesús «¿I tu, que ets mestre d’Israel, no ho com-
prens?», ja que en el v. 11 el subjecte canvia d’una manera abrupta de la 
primera persona del singular a la primera del plural «en veritat en veritat et 
dic que parlem d’allò que coneixem», com si fos l’autor implícit que parla 
en nom de la comunitat. En el v. 11 podria començar, doncs, un discurs 
de Jesús, als quals ens té acostumats l’Evangelista, que no tingués a veure 
amb Nicodem sinó dirigit als lectors/oients de l’Evangeli. Però hi ha alguns 
elements que ens fan veure aquest discurs com una resposta a Nicodem: la 
inclusió d’algunes paraules dels vv. 1-2 i 19-21,36 i la temàtica sobre el Fill 
(vv. 13-15) i el Pare (3,16-21), que completen la de l’Esperit (3,5-8) plante-
jada en el diàleg.37
Si ho veiem d’aquesta manera, la trama del relat tindria la situació 
inicial en 2,23-3,2 que ens emmarca l’episodi en un temps: les festes de 
pasqua, en un espai: Jerusalem, i en la situació interior que viu Nicodem: 
va a Jesús pels signes que fa, però encara no creu (és de nit: hi va d’amagat, 
o sense fe, atès que la foscor és en Joan un símbol de manca de fe). El nus 
el posa Jesús amb la frase «T’ho ben asseguro: ningú no pot veure el Regne 
de Déu si no neix de dalt», amb tots els malentesos que vénen després, com 
si fos un diàleg de sords (3-9). Sembla que la resolució d’aquesta trama, que 
és de coneixement i de revelació més que d’acció, hauria de venir després 
de la pregunta de Nicodem que fa de clímax: «Com pot ser tot això?» (v. 9), 
35. D. MARGUERAT – Y. BOURQUIN, Cómo leer los relatos bíblicos, 2000, p. 54. Altres autors 
consideren Jn 2,23-25 una transició narrativa (cf. R. VIGNOLO, Personaggi del Quarto Vangelo. 
Figure della fede in San Giovanni, p. 103), però la introducció del temps i l’espai, i la creació 
d’una certa atmosfera que ajudi a entendre tot el relat és quelcom propi ja de la situació inicial 
d’un episodi o «exposició» (cf. J.-L. SKA, «Our Fathers Have Told Us». Introduction to the Analy-
sis of Hebrew Narratives, p. 21).
36. Nicodem va anar de nit a veure Jesús (3,2), i els vv. 19-21 acaben dissertant sobre la 
llum i la foscor; un home (v. 1) / els homes (v. 19); anà cap a ell (v. 2) / van cap a la llum.
37. M. W. G. STIBBE, John, pp. 54.58; R. E. BROWN, El evangelio según Juan I-XII, pp. 332-
333.
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i en certa manera ve, almenys pel lector, perquè a partir d’aquesta pregun-
ta, i malgrat l’afirmació irònica de Jesús «¿I tu, que ets mestre d’Israel, no 
ho comprens?» (v. 10), comença un gran discurs que ens explica què vol 
dir néixer de nou i de dalt, de l’Esperit, què vol dir creure en el Fill enlai-
rat, i ser salvat. La situació final queda oberta, perquè en aquest punt de 
la narració evangèlica no sabem la reacció de Nicodem a les paraules de 
Jesús (la trama es clourà quan Nicodem començarà a defensar Jesús davant 
els grans sacerdots i els fariseus 7,50-51; i d’una manera més clara, quan 
s’implicarà d’una manera oberta en la seva sepultura 19,39).
La frase del discurs «i així com Moisès va enlairar la serp en el desert, 
també el Fill de l’home ha de ser enlairat» (13-14), forma part de la resolu-
ció de l’enigma que planteja Nicodem, de com néixer de nou: creure en el 
Fill de l’home enlairat (15).
2.2. Interpretació psicològico-simbòlica
2.2.1.  Interpretació contextual (psicologia històrica): funcionalitat 
sociològica de la confessió del Fill de l’home elevat en la creu
a) L’elevació del Fill de l’home en el Quart Evangeli
«El fill de l’home» en boca del Jesús històric probablement significava 
senzillament «un home», en sentit general de «humanitat», o per a referir-
se a si mateix, tant en el seu moment present com quan diu que el fill 
de l’home «no té on reposar el cap» (Mt 8,20 par.). Possiblement, doncs, 
l’expressió no era un títol pròpiament dit, però la dimensió escatològica 
que ell mateix es dóna carrega el terme amb una tal densitat que no és 
d’estranyar que es convertís en un títol cristològic en la primitiva comunitat 
cristiana post-pasqual. Jesús es veu ell mateix en el moment de la instau-
ració del Regne de Déu, quan es farà justícia als oprimits (Lc 22,69 par.).38 
Així com l’ésser celestial-angèlic de semblança humana del somni de Daniel 
en Dn 7, victoriós de les quatre feres, és la representació de la victòria del 
poble de Déu sobre tots els imperis terrenals, Jesús és conscient de ser en la 
terra el representant del Fill de l’home celestial (Mc 3,38ss) amb una missió 
salvadora i de reunió dels jueus dispersos (Mc 13). Es propi del pensament 
apocalíptic concebre el futur com un present ja existent en el cel.  
38. G. THEISSEN – A. MERZ, El Jesús histórico. Salamanca: Sígueme 1999, pp. 599-604; 
J. ASHTON, Understanding the Fourth Gospel, Oxford: Clarendon Press 1991, pp. 348-356.
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Si Dn 7 parla d’un ésser semblant a un home a qui se li confereix tot el 
poder i que representa el poble d’Israel, en 1Henoc passa a ser «el Fill de 
l’home» amb trets de jutge propis del Messies.39 I si en un primer moment 
fou interpretat com la victòria futura del poble de Déu sobre tot imperi, 
escenificada ja en el món celestial, per a la comunitat cristiana primitiva 
aquesta figura, auxiliada per Déu perquè pogués fer valer els seus drets, 
passa a representar la sort de Jesús i dels seus seguidors: el col·lectiu opri-
mit passa a ser la comunitat cristiana perseguida a la qual se li dóna la vic-
tòria. Jesús, que va ser jutjat i condemnat per un tribunal humà, en realitat 
és el jutge celestial (1Hen 46,3). Tenim, doncs, que entre el cel i la terra es 
dóna un paral·lelisme miticosocial.40
La comunitat del Deixeble Estimat ha heretat aquest títol i n’ofereix una 
variant peculiar enllaçant «l’elevació» i la «glorificació» del Fill de l’home 
amb el tema de la creu:41 «I així com Moisès va enlairar la serp en el desert, 
també el Fill de l’home ha de ser enlairat» (3,14). Que aquesta elevació es 
refereixi a la creu és clar, ja que en 8,28 el mateix Evangeli ens diu qui són 
els qui eleven el Fill de l’home: «Quan haureu enlairat el Fill de l’home, 
coneixereu que jo sóc», i Jesús està parlant aquí amb els «mestres de la llei i 
els fariseus» (8,3). Les imatges del jutge celestial i la creu s’interpreten l’una 
a l’altra: per una part, la creu no és únicament el destí d’un blasfem sinó el 
camí vers el Pare; per l’altra, la figura del Fill de l’home queda redimensio-
nada a partir de la història de Jesús de Natzaret.
b)  El baixar i pujar del Fill de l’home en relació als corrents religiosos 
fonamentats en els viatges celestials
En Jn 3,13, just abans de la comparació de l’enlairament de Jesús amb 
el de la serp de bronze, apareix el doble motiu del descens i l’elevació del 
Fill de l’home. La terminologia de pujar al cel i de baixar-ne probablement 
no està relacionada amb la figura mítica de l’àngel revelador dels sistemes 
gnòstics, sinó més aviat amb l’especulació jueva contemporània al Quart 
Evangeli sobre els «viatges celestials» dels quals es troben abundants 
relats, amb els quals l’Evangeli de Joan polemitza.42 En aquests, els grans 
personatges reveladors d’Israel, com Moisès, Abraham, Isaïes, Henoc i 
39. J. ASHTON, Understanding, 359.
40. THEISSEN – MERZ, El Jesús histórico, 594.
41. THEISSEN – MERZ, El Jesús histórico, 599.
42. W. A. MEEKS, «The Man from Heaven in Johannine Sectarism», en J. ASHTON (ed.), The 
Interpretation of John, Edimburg: T&T Clark 1997, p. 176.
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altres, pugen al cel, sovint en una visió, i tornen per donar a conèixer Déu. 
Mitjançant la negació que ningú no hi ha pujat mai fora del Fill de l’home, 
l’autor, en boca de Jesús, nega d’una manera categòrica totes aquestes 
ascensions. Fent un joc de paraules, fa l’afirmació que l’únic que ha pujat 
al cel és el qui abans n’ha baixat (en 6,33.38 es diu que «el pa de Déu és el 
que baixa del cel», i «perquè no he baixat del cel per fer la meva voluntat»), 
referint-se a l’encarnació del Logos, com trobem en el pròleg: «El qui és la 
Paraula s’ha fet home i ha habitat entre nosaltres» (1,14).
Seguint amb el tema del pujar, el Quart Evangeli matisa com aquest 
pujar del Fill de l’home al cel per revelar-nos Déu és diferent al de pujar 
dels viatges celestials. És un pujar a través de la creu. I per això agafa la 
tipologia de «com Moisès va exalçar la serp». La particularitat de la serp 
alçada per Moisès era que evitava la mort dels qui, picats per les serps, la 
miraven. D’aquesta manera es dóna un significat soteriològic a la creu de 
Jesús:43 tothom qui creu en el Fill de l’home crucificat i glorificat tindrà 
vida eterna.
Es comença a perfilar la pragmàtica del text. L’autor posa la revelació 
de Jesús per sobre les experiències místiques relatades en els «viatges celes-
tials». L’experiència religiosa de l’Evangeli de Joan, que l’autor implícit vol 
promoure, passa per tenir en compte la història de Jesús, la seva crucifixió 
i la seva encarnació.
Porta el seu auditori a un àmbit especial, constituït pels records que el grup té 
respecte a la vida i als valors de Jesús. En altres paraules, no treu les persones 
d’aquest món, sinó que els porta una i una altra vegada a reviure la història 
recordada de Jesús i a fer seus els seus valors implícits.44 
En els viatges celestials, l’experiència religiosa s’esdevé quan el vident 
puja, en estat de trànsit (d’èxtasi), i a vegades acompanyat per la visió d’un 
ser celestial, a diverses esferes superiors.
El trànsit es produeix quan la consciència, en un moment de gran intensitat 
afectiva i cognitiva, es projecta a un altre lloc, entès com una realitat superior. 
En aquest punt àlgid els actes, el contingut del pensament s’escapa a la volun-
tat del vident que es deixa portar per les visions extàtiques o al·lucinacions, els 
continguts de les quals no són sempre clars i coherents.45
43. T. G. HUIDOBRO, p. 208.
44. Ibíd., 210.
45. Ibíd., 283.
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Aquestes visions suposen deixar els sentits ordinaris i impliquen en 
la pràctica sobrevalorar-les d’una manera exagerada, considerant l’ésser 
humà petit i impur; i sovint estan restringides a grans líders religiosos, 
o grups selectes elitistes que es distingeixen dels qui no tenen aquestes 
experiències. L’Evangeli de Joan, en canvi, desconfia d’aquestes visions, 
basant-se en la idea que «a Déu ningú no l’ha vist mai» (Jn 1,18): l’encontre 
amb Déu-Pare passa, doncs, per la mediació del relat evangèlic que és una 
narració, amb els records i les formulacions querigmàtiques de la comuni-
tat cristiana sobre Jesús. En aquest sentit, l’expressió «només pot veure el 
Regne de Déu» (v. 3) es refereix a la tradició visionària dels viatges celes-
tials, i, per tant, converteix l’ambigüitat de la paraula anothen, que tant pot 
voler significar «de nou» com «de dalt», és a dir, «néixer de Jesús» confessat 
com a Fill de l’home celestial. El motiu «baixar/pujar» contribueix al sec-
tarisme de la comunitat cristiana, com sosté Meeks:46 està relacionat amb 
el contrast de Jesús envers els visionaris i, per tant, des del punt de vista 
sociològic, té a veure amb divisió, estranyesa i judici, i no amb la unió entre 
el cel i la terra. De totes maneres, segons el nostre parer, des del punt de 
vista simbòlic, aplicar la figura apocalíptica del Fill de l’home a Jesús sí que 
és un símbol d’unió del cel i la terra, que dóna com a resultat el reforçament 
propi del valor de Jesús i dels seus seguidors, a partir de l’explicació de les 
vicissituds històriques amb la narració mítica.47
c)  «Miraran aquell que han traspassat»: contemplació de l’autoritat 
i marginalitat del Fill de l’home i el seu paral·lelisme miticosocial 
en el cristianisme primitiu
El fet de mirar la serp amb un efecte salvador és comparat en el text 
amb el fet de creure en el Fill de l’home, enlairat. En la tipologia que fa el 
Quart Evangeli, el creure de Jn 3,15 fa un paral·lel retòric amb el mirar de 
Nm 21,8-9.48 Això és explicable si és té en compte que en la interpretació 
jueva hel·lenística s’insisteix que no és la serp que salva, sinó que l’estendard 
és un símbol del penediment, i, a més, repetidament estableix la connexió 
46.  MEEKS, «The Man from Heaven in Johannine Sectarism», 190.
47. G. THEISSEN, Vissuti e comportamenti dei primi cristiani, 43.
48. J. FREY, «Wie Mose die Schlange in der Wüste erhöht hat... Zur frühjüdischen Deutung 
der “ehernen Schlange” und ihrer christologischen Rezeption in Joh 3,14f», en M. HENGEL – H. 
LÖHR (eds.), Schriftauslegung in der Antike und im Urchristentum (WUNT 73), Tübingen 1994, 
pp. 153-205.
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entre guarició i perdó.49 La serp alçada tan sols serveix com un instrument 
per a dirigir el cor del poble cap a Déu. El Targum Fragmentari de Nm 21,9 
interpreta l’acció del poble de mirar la serp com aixecar els ulls en pregària 
a Déu en actitud de penediment. I el passatge de la Mixnà RhSh III,8 més 
clarament interpreta que la serpent de bronze causà als qui la miraren el 
record dels seus pecats i el seu penediment. Mirar la serp de bronze i creure 
en Jesús a la creu com el Fill de l’home són dos verbs relacionats amb el 
penediment. La importància d’aquest veure enlairat és remarcada en Jn 
19,39, en l’escena de la crucifixió, amb una citació literal de l’Escriptura: 
«miraran aquell que han traspassat» (19,39; Za 12,10). Za 12,10-14 descriu 
com Déu envia sobre el casal de David i sobre els habitants de Jerusalem 
un esperit de compassió i de súplica. «Llavors em miraran a mi,50 aquell 
que han traspassat, ploraran com es plora la mort d’un fill únic, faran dol 
per la mort del primer fill.»
Déu mateix es sent afectat per la rebel·lió del poble i per la mort dels 
seus representats (que podrien ser el rei Josies, el servent de Jhwh d’Is 
52,13-53,12, o la figura del messies esperat, com interpreten el Talmud de 
Babilònia i el Palestinenc).51 El passatge és presentat en un futur escato-
lògic i parla del darrer dia, quan el poble s’adonarà del que ha fet gràcies 
a aquest esperit de compassió i de súplica que Déu enviarà. L’esquema 
és semblant a Ez 36,25-26, quan Déu diu: «Abocaré sobre vosaltres aigua 
pura i quedareu purificats [...] Us donaré un cor nou i posaré un esperit 
nou dins vostre; trauré de vosaltres aquest cor de pedra i us en donaré un 
de carn.»
La citació de «miraran aquell que han traspassat» és posada en altres 
llocs del Nou Testament al costat de la figura del fill de l’home de Dn 7,13: 
«Vaig veure venir amb els núvols del cel algú semblant a un fill d’home.» 
Ho tenim en Ap 1,7: «Mireu, ve enmig de núvols, i tothom el veurà amb 
els propis ulls, fins aquells qui el van traspassar; tots els pobles de la terra 
faran grans planys per ell»; i en Mt 24,30: «Tots els pobles de la terra faran 
grans planys quan vegin el Fill de l’home venint sobre els núvols»; per això 
49. M. TURNAGE, «Is it the serpent that heals? An ancient jewish theologoumenon and the 
developing faith in Jesus», en Kenneth E. POMYKALA (ed), Israel in the Wilderness. Interpretations 
of the Biblical Narratives in Jewish and Christian Traditions, Leiden: Brill 2008, pp. 77ss.
50. L’expressió «a mi» algunes vegades és corregida per «a ell», per concordar més amb 
el context. Si és «a mi», Déu és el qui està parlant, i està dient que el poble l’ha ferit metafò-
ricament per la seva rebel·lió i ingratitud, o perquè ha atacat el seu representant o profeta. 
L’Evangeli de Joan, però, cita com «a ell» aplicant-lo a Jesús. Aquí l’Evangeli de Joan no segueix 
la LXX, que equivocadament tradueix per katorkhesanto («han dansat»).
51. R. L. SMITH, Micah-Malachi (Word Biblical Comentary 32), Waco 1984, pp. 278-279.
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Jn 19,37 podria tenir també aquest sentit escatològic.52 Seria la manifesta-
ció escatològica del Fill de l’home, que en l’Evangeli de Joan paradoxalment 
està íntimament unida a la creu. Aquesta revelació és rebuda en primícies 
pel Deixeble Estimat en Jn 19,35 com a testimoni creient al peu de la creu, 
però s’estén a tots els qui «creuran sense haver vist» (20,29), quan tindran 
vida (20,31) gràcies a l’Evangeli. 
Aquest enlairar-se del Fill de l’home, a més del penediment, provoca 
altres efectes: la reunió dels jueus dispersos, com es prediu en Jn 12,32: «I 
jo, quan seré enlairat damunt la terra, atrauré tothom cap a mi»; la con-
firmació del seu messianisme i que Déu l’ha enviat, fins i tot de cara als 
mateixos que l’han portat a la creu: «Quan haureu enlairat el Fill de l’home, 
coneixereu que jo sóc, i que no faig res pel meu compte, sinó que dic allò 
que el Pare m’ha ensenyat» (8,28).
Pel diàleg amb Nicodem, l’autor implícit anima els jueus simpatitzants 
del cristianisme que s’apropin a la comunitat cristiana no tan sols per a les 
curacions i els miracles que hi veuen,53 sinó per a acceptar plenament el 
missatge de Jesús com el Fill de l’home. I això únicament es pot fer si hom 
transforma el propi sistema mític. Aquest nou coneixement duu a demanar 
el baptisme (Jn 3,5), integrant el nou sistema ritual de la comunitat cris-
tiana, amb la consciència que això pot comportar l’exclusió de la sinagoga 
(Jn 9,22) i una relativització del rol social. Per tant, significava una trans-
formació que té incidències en el propi sistema ètic, una conversió radical, 
expressada amb els termes «néixer de dalt – néixer de nou». 
d) El judici de la Llum
La identificació de la llum amb Jesús és completa: «Jo sóc la llum del 
món» (8,12). La confessió pública de Jesucrist s’expressa amb la metàfo-
ra de la llum: la llum simbolitza una nova presa de consciència de qui és 
veritablement Jesús, però també un compromís amb ell, més enllà de les 
pors a la marginació social que es deriven d’aquesta confessió. El tema 
de la llum és al rerefons del passatge de la curació del cec de naixement 
52.  Cf. M. J. J. MENKEN, Old Testament Quotations in the Fourth Gospel. Sudies in Textual 
Form, Kampen 1996, p. 181; R. BYNUM, The Fourth Gospel and the Scriptures. Illuminating the 
Form and Meaning of Scriptural Citation in John 19,37, Leiden – Boston 2012, p. 173 i ss.
53. Tos Hul informa de prohibicions d’anar als cristians per ser guarits; Ja’aqob de Kefer 
Sama guaria en nom de Joshua ben Pantera, però els qui anaven cap a ell eren castigats (cf. 
P. GRECH, «Il Kerigma della communità giovannea», en P. GRECH – L. PADOVESE, Atti del X Simpo-
sio di Efeso su S. Giovanni Apostolo, Roma 2005, p. 11, citant H. G. KIPPENBERG – G. A. WEWERS, 
Testi giudaici per lo studio del Nuovo Testamento, Brescia 1987, pp. 271-273).
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(9,5), en el qual la recuperació de la vista s’identifica amb la confessió de 
Crist com el Fill de l’home (9,35), en contrast amb la ceguesa dels fariseus. 
L’actitud de falta d’implicació dels pares del cec per por de ser expulsats 
de la sinagoga (9,22) i la falta d’autocrítica dels fariseus (9,41) mostren com 
la ceguesa (el romandre en les tenebres) va lligada a la identificació amb el 
col·lectiu, amb la por i l’angoixa que produeixen l’exclusió i la no acceptació 
grupal i social. 
Tot i la marginalització que pot comportar entrar en la comunitat cris-
tiana, s’afirma que donar aquest pas confereix un «guany de vida»: el pròleg 
relaciona la llum amb el Logos i la vida: «En el Logos hi havia la vida i la 
vida era la llum dels homes» (1,4). En un altre nivell, el símbol de la llum 
apareix relacionat amb el judici: «I aquest és el judici: que la llum va venir 
al món, i els homes van estimar més les tenebres que la llum» (3,19). La 
llum és, per això, no tan sols la revelació del Logos sinó també la revelació 
de la naturalesa de tots els qui entren en contacte amb ella, a partir de la 
resposta que donen al seu impacte. El mateix Jesús remarca que el motiu 
de l’enviament del Fill és per l’amor de Déu al món (16), que no vol que 
es condemni sinó que se salvi (3,17). El Logos no ha vingut, per tant, a 
condemnar sinó a salvar; però els qui rebutgen el Logos s’exclouen ells 
mateixos de la salvació: «Perquè tot el qui fa el mal odia la llum, i no va a 
la llum perquè les seves obres no siguin descobertes» (3,20).
No se’ns diu en què consisteix aquesta condemnació, no s’expliciten càs-
tigs o penes; la condemna podria ser restar exclosos de l’experiència de la 
filiació divina que s’obté gràcies a la fe en Jesús, i que l’Evangeli anomena 
«vida eterna»; és a dir, quedar exclosos d’aquest «guany de vida»,54 que es 
pot experimentar en aqueixa vida per la fe. Els creients en Jesús ja tenen 
en el moment present la vida eterna (5,24), i ja no hi haurà cap judici per a 
ells; el judici sols serà per als qui hauran obrat el mal (5,29). 
2.2.2. Interpretació simbòlica (psicologia arquetipal)
a)  «Néixer de nou – néixer de dalt»: vivència arquetípica 
de l’inconscient a partir del pensament apocalíptic
Des del punt de vista de la psicologia analítica, la figura del Fill de 
l’home ha estat interpretada com una variant de la figura de l’home primor-
54. Terme car en G. Theissen, manllevat de l’antropòleg C. Geertz (cf. G. THEISSEN, La 
Reli gión de los primeros cristianos. Una teoría del cristianismo primitivo, Salamanca: Sígueme 
2002, p. 15).
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dial, l’arquetipus de la humanitat en la seva plenitud.55 F. H. Borsch defensà 
que es troben paral·lelismes de la figura del Fill de l’home en fonts molt 
llunyanes al judaisme, com, p. ex., a la Xina, Escandinàvia i Pròxim Orient.56 
El Primer Home és presentat mitològicament en moltes civilitzacions com 
aquell que ha de participar en una gran batalla, en la qual per uns moments 
els poders de les tenebres i el mal el sobrepassen, però que al final és resca-
tat per emergir com un heroi victoriós. Aquest home primordial, que hagué 
de sofrir aquesta batalla a la terra, ara és un Home Còsmic que viu al cel i 
que dóna als qui el veneren beneficis provinents de les seves victòries.
Aquesta interpretació és, però, molt deutora encara de la possible 
influència del mite gnòstic de l’àngel o d’un déu revelador en el Quart 
Evangeli, mite propi de la majoria d’exegetes de mitjan segle XX. El canvi 
d’interpretació exegètica dels últims anys de la figura del Fill de l’home en 
l’Evangeli de Joan ens el fa veure des de l’òptica apocalíptica, i dóna nous 
matisos també a la interpretació simbolicoarquetipal del nostre text. 
És característic del pensament apocalíptic concebre els esdeveniments 
històrics com una imatge d’esdeveniments que es dramatitzen ja abans en 
el cel, narrats d’una manera mítica. Pensem, p. ex., en Ap 12,7-9, on es pro-
dueix una batalla entre Miquel i els seus àngels, i el drac i el seus àngels. 
Miquel aconsegueix expulsar els àngels dolents del cel, però són llançats a 
la terra. Al cel ja es canta la victòria, malgrat que en la terra el poble de Déu 
encara és perseguit. La narració mítica de la victòria del cel aconsegueix 
donar sentit a les dificultats i els aparents absurds amb què es troba la 
comunitat cristiana i relativitzar-los.
Amb la figura del Fill de l’home s’esdevé un esquema semblant: 
aquest ésser amb aspecte humà és presentat en el cel com aquell a qui es 
dóna tot el poder sobre els seus perseguidors; identificant Jesús amb ell, 
s’aconsegueix treure Jesús de la banalitat existencial i se li dóna una valèn-
cia d’absolutesa. D’home vençut esdevé vencedor de la història.
Des del punt de vista de la psicologia analítica el que dóna sentit a les 
experiències humanes que podrien ser considerades banals des del punt 
de vista purament humà és la consciència de la seva dimensió arquetípi-
ca. D’aquesta manera s’esdevé una coincidentia oppositorum, en la qual 
s’integra l’inconscient col·lectiu amb algun dels seus arquetipus, en aquest 
cas del Si-mateix, amb l’aspecte humà de les pròpies vicissituds històriques. 
El Fill de l’home, si fos una figura provenint tan sols del cel, funcionaria 
55. Cf. J.A. SANFORD, Mystical Christianity. A Psychological Commentary on the Gospel of 
John, New York 1993, p. 98. 
56. F. H. BORSCH, The Son of Man in Myth and History, Philadelphia: Westminster Press 
1967.
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per a la psique del lector com una imatge del terme del procés, l’arquetipus 
en estat pur; en el nostre text però, aplicada a Jesús, cobra una dimensió 
històrica i corporal.
¿És el Si-mateix una imatge del Fill de l’home, o és el Fill de l’home 
una imatge del Si-mateix? Des del punt de vista de la psicologia solament 
es pot dir que totes les imatges mitològiques són símbols produïts per 
l’arquetipus; des del punt de vista de la teologia però, ho podríem veure 
també inversament: és Jesús de Natzaret com a Fill de l’home que confirma 
i porta a la plenitud l’arquetipus que tots portem dintre i que empeny el 
procés evolutiu humà, individual i col·lectiu. 
b)  «Perquè tots els qui creuen en ell tinguin en ell vida eterna»: 
la contemplació de la creu que porta la salvació
Si creure en Jesús com a Fill de l’home en la creu fa referència a la con-
versió i al penediment, i mirar la serp de bronze fa recordar la causa del 
propi mal, aquest motiu té en la psicologia analítica l’equivalència del que 
es denomina «la confessió». L’individu reconeix part de la seva ombra que 
tenia tendència a quedar inconscient. És un procés dolorós, perquè queda 
en entredit la imatge ideal que un té d’un mateix, sentiment de tristor, 
encara que sigui plenament alliberador, en el qual la veritat es fa evident, 
i en el qual s’esvaeixen les projeccions inconscients que no s’adeqüen a la 
realitat.
La creu, originàriament un instrument de tortura, passa a ser en els 
relats neotestamentaris un símbol del sacrifici, amb un significat redemp-
tor. En l’Evangeli de Joan la creu esdevé l’hora d’anar d’aquest món al Pare, 
reproduint el viatge de l’heroi que després de diverses penalitats retorna a 
casa seva havent complert la seva missió i transformat. Aquest viatge que 
comporta un sacrifici, el viu també el creient, quan deixant la nostàlgia de 
la pròpia infantesa, ha de morir a parts d’un mateix perquè sorgeixi en ell 
un ésser nou. Per això lluita contra la serp i creu esdevenen símbols de la 
mateixa realitat: «L’heroi en la seva qualitat de lligat a la mare és el drac; 
com a renascut de la mare, el vencedor del drac.»57
Somniar que ens estan matant, o crucificant, és una imatge del conflicte 
que estem vivint, ja sigui per circumstàncies externes o perquè vivim inte-
riorment una lluita de dimensions oposades que ens divideix per dintre; és 
una imatge d’una possible neurosi que ens roba l’energia vital i la creativi-
57. C. G. JUNG, Simbols of transformation, CW 5, § 580.
SB15 (2015) CS3 5a r80.indd   122 26/01/2015   15:56:33
LA SERP DE BRONZE ENLAIRADA PER MOISÈS (Nm 21,4-9 I Jn 3,11-21) 123
tat.58 Però la consciència de la pròpia neurosi és ja el començament de la 
guarició, perquè assenyala els nous reptes que la vida demana a l’individu, 
que ha d’afrontar per a seguir el seu procés de maduració personal i no 
quedar-se estancat.
c)  La dinàmica de la llum i de la foscor: cap a la conscienciació 
i a l’autenticitat
Aquesta actitud troba paral·lelismes amb l’arquetipus de la màscara en 
psicologia analítica. La màscara és el personatge que nosaltres representem 
davant els altres, el nostre rol social o professional. El paper que sabem que 
hem de fer per tal de ser acceptats pel grup. Però per tal de viure en pleni-
tud, en coherència amb el nostre jo més profund, hi ha moments en que 
és necessari desidentificar-se d’aquesta màscara i seguir les pròpies convic-
cions. És el procés que segueix el personatge Nicodem en el Quart Evan-
geli i que trobem il·lustrat en 7,45-52 quan aconsegueix desmarcar-se de 
l’actitud adversa de la majoria de les autoritats i dels fariseus contra Jesús, 
preguntant a les autoritats: «¿És que la nostra Llei permet de condemnar 
ningú sense haver-lo escoltat primer i sense saber què ha fet?» (v. 51).
També trobem paral·lelismes entre la funció de l’arquetipus del Si-ma-
teix, o Jo profund, que ens fan buscar el sentit i la finalitat de l’existència. El 
Logos és orientació i finalitat, al contrari de les tenebres que són un vagar 
en la incertesa. «Per poc temps la llum és entre vosaltres. Camineu mentre 
teniu la llum, perquè no us sorprengui la foscor; el qui camina a les fosques 
no sap on va» (12,35); «Creieu en la llum, mentre la teniu, i sereu fills de la 
llum» (v. 36). La foscor apareix aquí com a inconsciència i incapacitat de 
discerniment, que pot portar a posar en perill la pròpia integritat: «Si algú 
camina de dia no ensopega, perquè veu la llum d’aquest món. Però si algú 
camina de nit, ensopega, perquè la llum no està en ell» (11,9-10).
Una interpretació psicològica ens fa veure com el relat utilitza els 
símbols per a afectar el lector. Així, en l’Evangeli de Joan, el símbol de la 
nit i la foscor no tan sols expressa una idea dirigida a la dimensió lògica 
de la nostra psique, sinó que transmet una càrrega emotiva, normalment 
associada a la confusió, a la por i a la destrucció. En l’imaginari de tots 
els temps i cultures la caiguda de la nit va lligada a la inseguretat i a la 
58. Cf. «Asesinato», «Crucifixión» i «Cristo», en la veu: «Imágenes religiosas», en BALL, 
Gran enciclopedia, pp. 77, 208-210.
SB15 (2015) CS3 5a r80.indd   123 26/01/2015   15:56:33
ANTONI POU MUNTANER124
por;59 i, des de la simbologia psicoanalítica, va lligada a l’aparent caos de 
l’inconscient, enfront de la llum que procura ordre, control i consciència. 
Somiar que estem a les fosques sol representar un estat de confusió, que 
necessita fer-se conscient.60
Des de la interpretació psicològica de la llum com a conscienciació, 
voler romandre en la foscor és interpretat com a «resistència». La persona 
no vol o no pot canviar, usa la negació, perquè per a ella el canvi d’esquemes 
suposaria l’esfondrament de la seva identitat; no es pot imaginar viure una 
realitat diferent de la que viu ara. D’aquí la importància de la imaginació 
i de les narracions, també les bíbliques, per a preparar qualsevol canvi. 
Amb la frase «els homes s’han estimat més la foscor que la llum» (v. 19), 
l’Evangeli va parlant no tan sols del temps de Jesús sinó d’una realitat de 
tots els temps; hi ha una tendència natural que la inconsciència romangui 
inconscient,61 i solament a partir d’una honestedat fonamental és possible 
el coneixement d’un mateix i l’acceptació de la realitat tal com és.
2.3.  Conclusió de la interpretació psicològica i clau de lectura 
de Jn 3,14-15: la creu com a conscienciació
El Quart Evangeli, seguint la tradició interpretativa hel·lenística jueva, 
en la tipologia de la serp de bronze aplicada a Jesús es fixa no tant en la 
serp com en el fet que aquesta és alçada i que tothom qui la mira es cura; 
canviant el mirar pel creure, converteix la figura de la creu en una ocasió 
per a confessar Jesús com el Fill de l’home. La confessió de Jesús com a Fill 
de l’home que passa per la creu porta implícita l’actitud de penediment per 
a Nicodem, que representa el judaisme que s’apropa amb interès a la comu-
nitat cristiana, i té paral·lelismes des del punt de vista psicològic amb la 
conscienciació de la pròpia ombra i una interpel·lació a l’autenticitat amb 
totes les conseqüències de marginació social que pugui comportar. Gràcies 
al diàleg amb Nicodem, l’autor implícit reprodueix la polèmica entre els 
grups de jueus fascinats pels relats de viatges celestials i els cristians que 
veuen en Jesús l’únic revelador autèntic. L’Evangeli de Joan usa una termi-
nologia apocalíptica semblant a la de la mística dels viatges celestials, però 
per a oposar-s’hi, accentuant la necessitat d’assumir la creu i la dimensió 
59. G. DURAND, Las estructuras antropológicas del imaginario. Introducción a la arquetipolo-
gía general, Madrid 1981, pp. 84ss.
60. Cf. «Oscuridad», en BALL, Gran Enciclopedia, 277.
61. J. A. SANFORD, Mystical Christianity. A Psychological Commentary on the Gospel of John, 
New York 1993, p. 102.
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sacrificial de l’existència que aquesta simbolitza i recreant d’aquesta mane-
ra el relat mític del judaisme.
3. CONCLUSIONS PSICOLOGICOSIMBÒLIQUES DE Nm 21,6-9 I Jn 3,14-15
Si el significat de la multitud de serps és la disgregació psíquica, i si 
la projecció de les pròpies frustracions i agressivitat que queden guarides 
mirant l’estendard amb la serp funciona com un mandala —això és una 
imatge que pel seu lligam amb el món simbolicoarquetipal té un poder 
integrant i unificador—, també Jesucrist elevat en la creu funciona com a 
mandala que integra la figura religiosa i arquetípica del Fill de l’home amb 
la realitat històrica de Jesús de Natzaret. Mirar Jesús traspassat a la creu és 
descobrir (deixar-se il·luminar) fins allà on pot arribar la inconsciència (la 
foscor) de l’ésser humà. A la vegada, la creu representa també per al creient 
la dimensió «heroicosacrificial» del seu procés espiritual, la victòria dels 
impulsos regressius, a partir de la conscienciació i el compromís ètic.
El relat de la serp de bronze, que serví de relat motivador per al retorn 
de l’exili, pot servir, encara, com a narració que descobreix el dinamisme 
que porta al desànim, a la desconfiança i les seves conseqüències, i recon-
dueix el lector a la confiança en el Déu alliberador. L’Evangeli de Joan, que 
recela dels escrits i de la mística dels viatges celestials, tot i usar un simbo-
lisme semblant a l’utilitzat en aquests relats, adverteix que un misticisme 
no encarnat en la història, sense la dimensió sacrificial simbolitzada per la 
creu, pot afavorir romandre en l’ombra, en la inconsciència. 
Els dos relats també tracten el tema de la fe: la pèrdua i el retorn a la 
confiança en Jhwh, el Déu de l’Aliança, mediat pel lideratge de Moisès i 
Aaron, que seran capaços de portar el poble d’Egipte a la terra promesa. I 
creure en Jesús com a Fill de l’home, que possibilita entrar en la comunitat 
cristiana, aporta un nou sistema mític, ritual i ètic, que segons el Quart 
Evangeli condueix a un «guany de vida». 
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Summary
On the basis of an analysis of the texts of Num. 21.6-9 and Jn 3.14-15 
from the point of view of both historical and archetypal psychology, the aim 
of this article is to demonstrate how the biblical images of the raising up of 
the serpent by Moses and of Jesus on the cross are a symbolic expression 
of a historical experience of a living community but, at the same time, 
through their anthropological symbolism they have the capacity to create a 
link with the archetypal dimension of the human psyche of all times, and thus 
to propel the reader towards a psychological and spiritual transformation. The 
biblical images of the serpent of bronze and of Jesus lifted up on the cross are 
presented by the biblical texts as if they were mandala, since contemplation 
of them produces a healing/salvation by the integration of the negative part of 
the experience of life. In the image of the serpent of bronze, there is found the 
representation of the darker aspects of the people of Israel in the desert, and 
their negative feelings expressed in their grumbling (portrayed through the 
images of the serpents) are integrated when they look at serpent of bronze; in 
the image of Jesus on the cross it is his crucifixion that is represented, which 
is integrated by the believer when it is seen as the source of the revelation of 
the love of God (as opposed to the claims of revelation by the mystics of the 
heavenly journeys).
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